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El ‘Buen vivir’ y su complemento el ‘Buen morir’

Sumilla: Exploro aqui el problema del ‘buen vivir’ partiendo de la reflexion de J. C. Mariategui
sobre el sentimento panteista, J. Esterman y la unidad césmica del indigena-originario, el
problema de la historicidad de la sensibilidad en las migraciones del campo a la ciudad en la
sociedad peruana actual, la necesidad de reformular el problema ontolégico de la estructura
afectiva, interpretacién monopolizada por versiones teistas, para finalizar formulando el
aspecto ontoldgico general de la situacion que emana de una perspectiva diferenciada de lo
humano desde esta perspectiva. Laafirmacion en el mundo real que debilita, anula o disuelve el

temor del ser humano respecto a lo que viene después de la vida fisica.
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El ‘buen vivir’ es el asentamiento pleno del ser humano en el mundo real que debilita,
anula o disuelve su temor del otro lado de la vida.Nos coloca en un plano real y pleno

de nuestra responsabilidad social, humana, no humana y natural

1. J. C Mariategui La Chira: 7 Ensayos de interpretacion de la realidad peruana y
el problema del panteismo.
José Carlos Mariategui La Chira (JCMLCh o JCM) aborda el sentimento panteista o la
‘naturaleza como intermediaria de los sentimientos” [MONTOYA: 1987: 33]como una
interaccion de contenido intimo, sagrado, amoroso con todo lo existente, i.e, es su
fuente de espiritualidad,y es lo espiritual [CHOQUE: 2] (a lo largo del texto cuando
hagamos alusién a ‘sentimiento panteista’ se implicaran las otras, y ‘espiritual’
implicara estos dos sentidos).Y esclareciendo la idea afirma polemizando con Antero
Peralta:
Antero Peralta insurge en un articulo publicado en el No. 15 de Amauta contra la idea,
corrientemente admitida, de que el indio es panteista. Peralta parte de la constatacion de
que el panteismo del indio no es asimilable a ninguno de los sistemas panteistas
conocidos por la historia de la filosofia. Habria que observar a Peralta, cuyo aporte a la
investigacion de los elementos y caracteristicas de la religiosidad del indio confirman
su aptitud y vocacién de estudioso, que su limitacion previa del empleo de la palabra
“panteismo” peca de arbitrario. Por mi parte, creo que queda claramente expresado que
atribuyo al indio del Tawantinsuyo sentimiento panteista y no una filosofia
panteista. [ MARIATEGUI: 165: nota 3].
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Peralta recusa en JCMLChque el panteismo quechua sea elevado al rango de
filosofia y compararlo con los sistemas de occidente. Deja claramente estipulado que
él habla delsentimiento panteistano de filosofia panteista.

Estima esta vision que absolutamente todo se concibe en un &nimo, en un sentimiento,
en una actitud panteista, donde la naturaleza resulta la intermediaria delossentimentos.
Nosotros después extenderemos el concepto a la ‘naturaleza como intermediaria dela
estrutura afectiva’

No se trata solodel cosmos se trata de todo lo materialmente existente. Incluso lo
espiritual se concibe en este horizonte. i.e, asi la muerte como parte de esa totalidad es
un desplazamiento de lo fisico a lo no fisico.

Para ampliar su reflexion el autor de 7 Ensayosdice lo siguiente: Lopez Albdjar se
acerca agudo al alma del quechua y estima JCMLCh ---asumiendo a L. A-- que para el
quechua la vida no es ni mal ni bien, simplemente es una realidad triste y la toma como
es [MARIATEGUI: 337].

Pero a veces JCMLCh extiende el concepto de sentimento panteista: “El chino, como el
indio, es materialista y escéptico [...], la religion es un codigo de moral practica mas que
una concepcion metafisica” [MARIATEGUI: 338].

Une este panteismo al horizonte materialista, y el escepticismo. Y en ambos casos lo
sera frente a toda metafisica en el sentido abstractista [MARIATEGUI: 2007: 143],
prekantiano, de la filosofia occidental. Entiende el indigena-originario su relacion
ontoldgica con la naturaleza como coexistencia y complemento. Poco después afirma

Mariategui:

La Conquista ha convertido formalmente al indio al catolicismo. Pero, en realidad, el
indio no ha renegado sus viejos mitos. Su sentimiento mistico ha variado. Su animismo
subsiste. El indio sigue sin entender la metafisica catdlica. Su filosofia panteista y
materialista ha desposado, sin amor, al catecismo. Mas no ha renunciado a su propia
concepcién de la vida que no interroga a la Razon sino a la
Naturaleza.[MARIATEGUI: 338].

El contenido que rodea esta relacion ontoldgica y que se expresa en la actitud ante la
naturaleza, es decir, lo existente material y espiritualmente, es, reitero, un contenido
religioso, intimo, sagrado, amoroso. Su manifestacion practica solamente puede ser un

codigo que lo exprese moralmente.
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En sintesis, parece que el correlato que modula toda la estructura afectiva ---cuyo
transfondo es la ontologia relacional o interaccional---, y se disuelve en la relacion con
todo lo existente, es este sentimento panteista, como quedd antes definido y que
nosotros caracterizaremos como naturaleza intermediada por los sentimentos y de tipo

préctico.En el punto siguente veremos méas detenidamente la filosofia andina.

2. Josef Estermann y el transfondo dela ontologia relacional andina en la
formulacién indigenista de la Filosofia andina

La Filosofia andina[ESTERMANN: 1998] ha sido trabajada con detenimiento por J.
Esterman, y la asumiremos como un testimonio de un investigador indigenista de la

filosofia indigena.Las siguientes secciones a seguir son de su libro.

1. La seccién ontoldgica.

1. Lo que es, el sery el ente, es una concentracion relacional de energias y
fuerzas vitales existentes e interacionando en general como contrarios complementarios.
Nada existe fuera de esta condicién. Lo ontolégico es la racionalidad de la
relacionalidad. Lo ontico es lo relacional en sus diversos niveles aunque no tiene
naturaleza necessaria; 2. Lo particular es parte necesaria y complementaria que se
integra junto con su otra parte a una entidad completa o complementada; 3. El principio
de complementariedad enfatiza la inclusion de los “opuestos” complementarios en un
“ente” completo e integral; 4. Mas alla de la relacion contradictoria existe,
precisamente, la relacion complementaria.

Cosmologia: 1. La base del principio de reciprocidad es el orden césmico (y su
relacionalidad fundamental) como un sistema armonioso y equilibrado de relaciones;
2. Pachasofia significa filosoficamente el “universo ordenado en categorias espacio-
temporales; 3. La pachasofia tiene ejes cardinales que se extienden espacialmente en
oposiciones que lo son como polaridades complementarias. El otro eje es los
masculino y femenino que se da arriba y abajo; 4. El principio de la reciprocidad
impide que las relaciones entre los distintos estratos y elementos sean jerarquicos,
existen correspondencias reciprocas entre entidades del mismo valor y peso; 5. Desde
un punto de vista general existirian las chakanas (puentes) en direccion horizontal
(complementariedad) y en direccion vertical (correspondencia); 6. Estos ultimos
conectan o relacionan a Hanak pacha con Kay pacha; 7. Los horizontales tiende una
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relacion entre izquierdo o femenino y derecha o masculino; 8. El punto central de cruce
entre los puentes en un ambito especial, primordial de relacionar; 9. La cosmologia
defiende la ciclicidad epocal; 10. La ecosofia andina hace manifiestos los principios
“logicos” de reciprocidad, complementariedad y correspondencia a nivel de kay pacha;
11. Estos principios y su observacion son la garantia para la continuidad de la vida, en
especial, y del orden cosmico, en general. No hay “re-presenta” a la naturaleza, sino
hace las veces de co-creador para mantener y llegar a la concrecion plena del orden
cdsmico.
2. La seccién antropoldgica.

El cosmos: 1. Existe toda una topografia relacionada con pachasofia y el acceso a ella
es ritual y celebrativo: La correspondencia cdsmica entre hanak pacha y kay pacha
(realidad actual o regional) se “celebra” en forma simbolica de muy distintas maneras
entre polos opuestos y complementarios que compiten en el presente, 2.El ser humano
es parte integral e integrada del cosmos, 3. El ser humano ejercita la mediacion con el
cosmos pero no por medio de la abstraccion y razon.

El sujeto: 1. El hombre no es sujeto en sentido estricto, el centro de la actividad, el
punto de partida para el conocimiento del mundo. El punto de vigilancia y observacion
es ante todo la relacionalidad; 2. Es en si mismo un puente o nudo de maultiples
conexiones y relaciones, un ente sin relacion es una nada; 3 Es co-colaborador césmico
o0 pachaséfico, con una determinada funcion o tarea en el conjunto de relaciones, se
trata entonces de una “identidad funcional” en un sentido relacional, y no una identidad
monadica absoluta; 4.El lugar especifico asignado a un elemento pachasofico (no
solamente al hombre) es la “funcion” que éste debe de cumplir para que el orden

coésmico se mantenga en equilibrio.

3. La seccion ética.
1. El ser relacional es a la vez deber-ser, es normativo, y no sélo constatativo o
factico. La realidad es (positiva o negativamente) forma que implica cierta forma de
actuar y relacionarse; 2. No reflexiona sobre la normatividad del comportamiento
humano, sino sobre su estar dentro del todo holistico del cosmos; 3. Actla para que
contribuyas a la conservacion y perpetuacion del orden césmico de las relaciones
vitales; 4. La finalidad cdsmica y relacional prevalece sobre la autenticidad personal.

Aunque la infraccion sea la misma el juzgamiento a la persona sera diferente; 5. La
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eticidad de los actos se mide por su peso simbdlico-ceremonial dentro de la red de
relaciones cosmicas y sociales.

Moral social y moral individual: 6. Toda moral es esencialmente social porque él es
en si mismo relacional; 7. El principio de reciprocidad es el marco de todo obrar
humano; 8. Actlia de tal manera que tu obrar sea una restitucion correspondiente de un
bien o favor recibido, 0 que se oriente a que los benefactores puedan restituir en forma
proporcional el bien o favor hecho.

En sintesis, lo que estd detrds de esto que se llama ‘sentimiento panteista’esta
compuesto por este conjunto de estructuras que lo moldean y que nosotros hemos
ampliado a comprenderlo dentro lo que llamo ‘estructura afectiva’, i.e, la naturaleza
como intermediadora de la estrutura afectiva. Lo que conduce a unaserie de

reformulaciones filosé6ficas que indicaré despues.

3. El problema de la historicidad de la sensibilidad en las migraciones del campo a
la ciudad en la sociedad peruana actual.

1. Indicaremos que la ontologia andina no es algo dado abstractamente, por el contrario
tiene temporalidad, es decir, esta ontologia andina se tiene que observar en el proceso
de la migracion con el gobierno de Manuel Odria entre 1948-1956, y con Juan Velasco
Alvarado entre 1968-1975 [COLLIER: 61, cuadro 3]. Existi6 igualmente la de 1981-
1993 [INEI: p73; p113, c17; p115, c27]que nos parece merece mas investigacion.

Asi una de las tesis centrales relacionadas con el ‘es’ de la filosofia andina establece
que lo ontico es lo relacional-interaccional, mientras que lo ontoldgico es lo relacional
de lo relacional igualmente interaccional. Por tanto, lo ontolégico se disuelve en lo
ontico y adquiere caracteres especificos.

Pero pone en evidencia el problema de la interaccién una implicacion bastante cargada,
i.e, una tipologia de contradicciones que emanan de la diversidadrelacional e
interaccional y que la dialéctica de lo dual no pareceria ser suficientemente abarcadora.
Pero todo el caracter espiritual que pudo haber animado a esta ontologia
andina en su version original ha dejado de tener peso especifico como tal, es decir, ha
sufrido lo que todos los procesos religiosos al tornarse historicos e historicidad, se ha
concretizado en nuevas relaciones perdiendo su fundamento original [WEBER: 127],

en suma, decimos nosotros, ha transfigurado su espiritualidad.
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Coincidiendo con Rodrigo Montoya mencionaremos que nunca se did un
sincretismo entre la religion indigena-originaria y la hispanica [MONTOYA: 2008:
367], la teoria del sincretismo es trabajada por la linea eclesial jesuita de Kubler-
Marzal. Se dio mas bien un adecuamiento del cristianismo a la totalidad indigena-
originaria antes que lo inverso [Conversacion con Manuel Larrul].

2. Las oleadas migratorias (Odria de 1948-1956 y Velasco de 1968-1975) del
campo a la ciudad y de ambas a la capital que se expresan en dos o tres generaciones
--buen nimero de la poblacién de Lima es de origen migrante y serrano[OSSIO: 116;
GOLTE: 108]— vivieron una existencia de clandestinidad, verguenza y rechazo.

Mas este proceso migratorio vivié un evento muy fundamental en la historia
contemporanea del Perd, consistio en la salida de la clandestinidad cultural, social y
legal propiciada por la Junta Militar de 1968-1980, y especificamente en el gobierno de

Juan Velasco Alvarado [1968-75],que Matos evalla de esta manera:

La ideologia participacionista de los afios velasquistas y las masivas campafias de
concientizacion, generaron una movilizacién gque fue tolerada, sélo en la medida en que
aceptd el control de la cupula. La concientizacién no alcanz6 a promover una hueva
estructura pero introdujo patrones para una nueva orientacion de conducta [MATOS:
1986: 90]

Pero hay otro &ngulo que considerar, el proceso de la migracion de 1968-1975
implica los diversos modos que asume el ‘sentimiento panteista’ o la ‘naturaleza como
intermediaria de los sentmientos’ o la ‘naturaleza comointermediaria de la
estructuraafectiva’ por parte de los migrantes en las zonas urbanas.

Nosotros percibimos las siguientes tendencias urbanas: (a) disolverse en los
sistemas eclesiales no-catolicos, (b) disolverse en formas comunitarias y politicas
diversificadas, (c) ignorar y renegar de esta herencia para occidentalizarse en sentido
amplio. La tendencia dominante seria (c) y le sigue (a)

Y refuerza en diversos sentidos lo que llamaremos los ateismos practicos de tipo
positivo (b) y de tipo negativo (c). Es mas, me atreveria a decir que el ateismo préactico
crece a partir de la salida de la clandestinidad social y citadina de este mundo andino.
Asi pareceria darse la transfiguracion del sentimento panteista en formas de ateismo

practico.
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Esta transfiguracion invitaria a pensar que es una reedicion del problema suscitado
durante la fase de conquista y colonizacion hispanica para cristianizar al indigena-
originario, cristianizacion que obligo a rebajar el lado metafisico del catolicismo para
tornarse apenas una guia moral [MARIATEGUI: 2007: 145].

Pero la migracion referida ha hecho mucho mas, ha socavado el dominio de la
subjetividad y ontologia colonial-liberal heredadas y tal socavamiento —el socavamiento
teorico habria comenzado ya con el filosofo A. Salazar Bondy, filésofo del
velasquismo--- conlleva la aparicion de nuevos problemas y vetas de reflexion.
Llamaré subjetividad a la estrutura de sentidos configurada a partir y desde
determinado modo de comprension y comprehension del ser [incluida la existencia].

Contiene un sistema tematico universal o concreto-pensada que, al extrapolarse
adquiere dinamicidade propia, historica y contradictoria expresada en y por los
diversos modos, contenidos en y desde las tradiciones encarnadas en relaciones
sociales y humanas, i.e, en una red de tematicas especificas.

Una red de tematicas especificas que puede ser universal, general, particular y/o
singular, que pueden cambiar su condicion de principal y secundaria dependiendo del
avance del pensamiento tedrico, filoséfico, o sobre el ser obedeciendo a procesos de
transculturizacion y/o inculturacion.

En tanto subjetividad tematica especifico filosofica resulta el reconocimiento, esto
es como autoentendimiento y autocomprension, del despliegue tedrico unitario y
totalizador en su temporalidad e historicidad de las diversas autoconciencias y
autocomprensiones manifestadas epocalmente.

La historicidad de la subjetividad es lo antes descrito y nuestro problemas es como
la subjetividad colonial se subsume en la subjetividad liberal, como se establece la
camadade sentidos aparentemente unitaria y sin embargo desigual y contradictoria.

3. El debilitamiento de la vieja subjetividad y ontologia colonial-liberal ha puesto
bajo sospecha absolutamente todo, menciono entre otros temasel lugar y concepcion de
los modelos de concebir, administrar y desenvolver una geopolitica del conocimiento,
modelos seguidos por el estrato intelectual como del filosofico universitario y no
universitario [la filosofia explicita e implicita desarrollada por los movimentos sociales
y sistema de partidos]. Y cudl seria la naturaleza de esta concepcion de subjetividad

como problema filosofico especifico.
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La ampliacion del radio de accion de este problema ha puesto bajo sospecha de
igual manera toda la trama coémo se ha entendido nuestra ‘estructura afectiva’ modelada
segun el canon teista cristiano-catolico colonial.

Una nueva veta de reflexion —bastante limitada por ahora y se sigue de lo
anterior— procede de las investigaciones filosoficas de la cultura andino-amazonica,
donde pareceria que los elementos panteistas también estan presentes. Se hace necesario
un estudio filosofico mas sistematico de esta veta.

Seria curioso investigar si el maoismo armado de la década del 80-90 del siglo XX
peruano implicé un proceso donde sea posible identificar -- donde tuvo amplia
influencia-- se haya pasado de un sentimento panteista a uno materialista, o, si por el
contrario se ha reforzado el sentimento panteista, o, si se ha generado algun tipo de
variacion.

Esta filosofia andina, en sintesis, no se mantiene en estado puro, forma parte de una
cultura que se practica con intensidad en cierta dispersion geogréafica, y el bloque de
personas que la han llevado a otros contextos, es el caso de las migraciones del campo a
la ciudad y de la ciudad a Lima, y viceversa. La migracion ha generado, desde el 68-75,
un tremendo impulso que llega hasta hoy [2014] por medio de la creacion o

reforzamiento de tendencias de diverso tipo, sentido y profundidad.

4. La necesidad de reformular el problema ontoldgico de la Stimmung o
estructura afectiva.

El ser humano concreto parece moverse mas por los imperativos cotidianos y lo
estructural afectivo, Stimmung [HEIDEGGER: 375-399], que connota algo maés
completo que el elemental “estado de &nimo” mads bien coyuntural o situacional.
Stimmung remite mas a la idea de “estado de animo” estructural, e implica la relacion
que se tiene con los ideales morales que enriquecen motivacionalmente el amplio
abanico de las valoraciones de toda indole en el orden de lo cotidiano.

1. Esto significa que la Stimmung o estructura afectiva se configura centralmente
desde la tradicion en primer término, y estd encapsulada en modos de interpretacion
ontologica.

Yla tradicion no es solo incorporacion de un sentido de relacion con una tradicion, es
también ideas, ideales, valores, sentimientos y emociones que estan en el individuo y

coagulan en la conducta de estos como individuos y como estamentos, corporaciones,
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categorias, clases, incorporadas a estos individuos por diversos mecanismos a lo largo
de la historia de su biografia personal.

En nuestra investigacion sobre la ontologia o filosofia de la estructura afectiva o, si
se quiere, los fundamentos filos6ficos desde el cual se interpretd la estructura afectiva
desde la colonizacion hispénica, esta Stimmung reproduce histérica y masivamente
también el problema de colectivos que tuvieron una actitud desarticulada cuando se
produjo la gran desestructuracion de la sociedad indigena-originaria traida por los
hispanicos en la conquista.

Esta desarticulacion se expres6 como una actitud reactivapero incorporando la

conciencia-autoconciencia como condicién negativa, defectiva introyectada por el
conquistador-colonizador hispanico. Funcionando esa autoconciencia como una
‘afirmacion’ en los indigenas-originarios en tanto en los migrantes tipo [c] funciona
como una ‘negacion’
Si esto es visible racionalmente, no es tan visible el modo, en la esfera de la estructura
afectiva, como el indigena-originario desenvolvid una estrategia de
autodefensacontrapuesta a la agresion cultural externa. Y donde, aparentemente, el
sentimento panteista, su espiritu y espiritualidad, habriaresultado unsoporte central.

Esa desarticulacion semantiene en la tradicion y en los individuos que, al no
producirse el salto histérico clasista de la condicion de individuo a sujeto en la
conciencia y autoconciencia historica de clase en nuestra nacion, es decir, del paso de
la condicion mental objetiva y subjetiva feudal y semifeudal a una condicion mental
liberal-burguesa, lleva a que se exprese en nuestro siglo XX y XXI en las conductas
sociales de estamentos, corporaciones, clases, como individualismo histéricamente
retrasado, es decir, colonial en relacion desigual y contradictoria con lo liberal.

En sintesis, nuestra Stimmung lleva esta marca, aun preliberal, lo que hace que nuestro
modo de evaluar, valorar y actuar en el mundo esté condicionada por esta episteme
premoderna.

2. Se trata, precisamente, de romper con esa Vvieja episteme con la cual interpretamos,
valoramos y determinamos nuestra conducta cuando se trata de la estructura afectiva,
cuando se trata de la ontologia de la estructura afectiva.

La superacion no puede ser solo racional o reducida a lo racional, esa racionalidad
abarca también la estructura afectiva. La idea de una estructura afectiva que se

desenvuelve libre y espontdneamentees una idea romantica y errada.
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Desde esta perspectiva, en consecuencia, el ‘buen vivir’ debera hacer el ajuste de
cuentas con esa version ontologica retrasada o colonial para entrar a una perspectiva
méas moderna de esa Stimmung, y es estolo que nos interesa, tal Stimmung tendra que
retener el modo de ver la relacion cosmos-naturaleza-ser humano de la filosofia andina,
de relacion positiva entre ellos.

Para decirlo de otra manera, la reformulacion ontolégica de la Stimmung para ser eficaz
solo podra serlo retomando el sentimento panteista ola naturaleza como intermediaria de
la estructura afectiva, dentro del cual la reivindicacion del lado natural del cuerpo segin
tradicion indigena-originario recoloca toda la historia de la filosofia en el Peru sobre

fundamentos naturalistas y materialistas.

5. El aspecto ontolégico relacionado con el ‘bien vivir’

La nueva condicion historica lleva a reformular el problema del ‘buen vivir’, esto
significa enfrentar el problema de si la subjetividad andina se situara en el el horizonte
de la subjetividad preoccidental de manera tal a colocar este referente penetrando y
reemplazando la subjetividadoccidental compitiendo con él, o, si tendremos que
enfrentar el hecho de asumir esta subjetividad de unmodo maés flexible, i.e, asumirlo
repensando la subjetividad del ‘buen vivir’ en interrelacion, o desenvolvimiento
desigual y contradictorio con la subjetividad occidental. Partamos de un gran déficit de
la filosofia latino-americana.

El déficit central de la filosofia latino-americana respecto a la internacional fue y es la
ausencia de reflexion sobre la autoconciencia ignorando, primero, la novedad de la
autoconciencia intemporal que adviene con R. Descartes, y después la novedad de la
temporalizacion del pensar y el pensamento para abordar el sery, junto a esto,
distinguiendo entendimento (o0 pensamiento o razén pragmatica o razén instrumental) y
razon, las dos ultimas herencias claras de I. Kant. Frente a esto, como ubicamos la
subjetividad del buen vivir?

La pregunta es esta: asumir la subjetividad indigena implica ignorar este aspectopropio
de la filosofia occidental?El contraargumentoindigena-originariodiria esto: preguntar
tal cosa significa estar situado en la vieja subjetividad, la occidental.

La contra respuesta seria: Es posible. Mas el ‘bien vivir’ implica ignorar este aspecto de
la subjetividad occidental quedandonos en subordinados de lo colonial-liberal con sus

déficits tedricos a pesar de estar vivendo en lo contemporaneo?.
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Si este es el caso, entonces estamos asumiendo la subjetividadindigena-originaria --que
implica el ‘buen vivir’-- como competidora de la subjetividad occidental.\VVeamos al

respecto tres posiciones.

El ecuatoriano Fernando Sarango reflexiona en un conjunto sintetizado lo siguiente

respecto al problema:
» Racionalidad relacional — vivencial; * Relacionalidad como ser: complementaria,
reciproca; ¢ correspondiente y proporcional; « Hologramatica: fuerte relacion parte-todo;
» Simetria espiral: los tejidos que se entretejen a si mismos; ¢ Todo esta vivo: cosmos,
planetas, seres, “pacha mama”; ¢ Chacana: puente césmico; * Runa: ser humano, ser
cosmico: SER-ESTAR-HACER; « “Escucha - siente la tierra, el paisaje”; * Vision
festiva - ritual — transceptual; ¢ La realidad es “sofiada”, “vivenciada”, “festiva”; ¢
Sujeto y objeto son indisociables: son co-constructores; * de realidad, de objetividade; *
Conocer - aprender significa: realizarlo celebrativamente; ¢ simbolicamente, en un
espacio tiempo circular, en el poder del ahora; * Vision multidimensional, reversible, en
una ¢ dinamica tensional, polisémica, polivalente, polisimbdlica, * en un didlogo

intercultural permanente [SARANGO: 27]

El boliviano Fernando Huanacuni reflexiona de esta manera:
cosmovision es una forma de ver, unaforma de sentir, de percibir, de expresar, de
proyectar elmundo vy la vida; y al comprender el mundo nosotrosgeneramos relaciones,
relaciones sociales y relaciones devida. Las relaciones sociales son en las diferentes
areas:econémicas, juridicas, sociales, educativas y relaciones devida con todas las
formas de existencia. A través de todoeste pensamiento, esta concepcion, se estructura
unasociedad, un estado [HUANACUNI: 3] Y lo que nosotros planteamos, los pueblos
indigena originarios, el paradigma de los pueblosancestrales: el paradigma comunitario”
[HUANACUNI: 4] Paradigma Comunitario: - Circular ciclico; - Equilibrio — Armonia;
- Multidimensional; - Respeta la diversidad; - Complementariedad; Todo esta
integrado; - Enfoque comunitario; - Paridad; - VIDA [HUANACUNI:6]Para nosotros
comunidad, para los pueblos indigena originarios, comunidad es todo, desde la
montafa, desde el Padre Sol, desde las hormigas, los arboles, los animales, las plantas,
las piedras y el ser humano, todo es parte de la comunidad. Incluso los ancestros forman
parte de la comunidade [HUANACUNI: 8] Complementariedad significa una
conciencia de que todo estd conectado. Si uno falla, todos fallamos. Si hay una

depredacion de una especie, eso repercute en el todo. Por eso el Ayni es una conciencia
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de que todo est& conectado, todo es interdependiente, todo esta interrelacionado. Por lo
tanto al saber que todo estd conectado, cualquier dafi6 al otro es un dafio a uno mismo.
Por lo tanto emerge el respeto a la vida y a todo. Porque todo vive y todo es
importante[HUANACUNI: 9]

El peruano Rodirgo Montoya postula doce principios como los constitutivos de la

matriz cultural andina:
A) la basqueda de una relaciébn de armonia y gratitud con la naturaleza;, B)
reciprocidade o l6gica del dar-recibir; C) el concepto de ayllu entendido como conjunto
de parientes, se le recrea también com la palabra comunidad; D) una organizacion dual
del espacio y de las instituciones socialesen funcion de la verticalidad ecoldgica de los
Andes; E) la diversidad bioldgica tratando de sembra todos los produtos para evitar las
plagas, sembrar en todos los pisos ecoldgicos ‘para que no falte nada’ es el eje de la
diversidadbioldgica; F) la ética del trabajo, la verdad y la honradez como ideales de la
virtudes mayores de las personas; G) competitividad entre las dos partes del ayllu
como recurso productivo y social, como afirmacién del prestigio individual y social; H)
la estrecha asociacion entre el trabajo y la fiestaen las dos formas basicas, el ayni (ayuda
limitada) y la minka (extendida) en el ayllu; I) ‘unidad de lo colectivo e individual, a
partir del primado de lo individual-familiar sobre lo colectivo’, no existe conflito entre
lo dinvidual y lo colectivo; J) en la esfera religiosacoexistencia de lo estatal (el Sol,
Apus,Wamanis, Acachilas, Hirkas) y lo local (la madre tierra) todos estrechamente
relacionados; K) caracter sagrado de la autoridade politica en el periodo incay,L) Se
ensefiacon el ejemplo, observando y haciendo, la palabra es complemento[ MONTOYA:
2010: 484-485]

En sintesis, se afirma en los tres casos que el ‘Buen vivir’ como conjunto de
presupuestos no es incompatible con otras posibilidades que emanan de la filosofia
internacional, pareceria sin embargonecesario situar de la mejor manera ambas
subjetividades tal que no antagonicen y se sirvan mutuamente y, cada cual viviendo su

propia condicion sin negar la otra, pareceriauna via plausible.

6. El horizonte ontoldgico del sentido de la vida, el horizonte general ontologico de
la vida, y el lugar del ‘buen vivir’ y el ‘buen morir’
Distingamos ambas cosas, usemos horizonte como equivalente a perspectiva y

ontoldgico como lo dado en la vida del individuo en relacion e interacciéncon los
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diversos niveles de lo real, por consiguiente, el sentido de la vida no es Unico sino
variado, y es variacion en permanente interaccion y, por consiguiente, contradiccion. Y
un apropriado equilibrio de los varios sentidos contradictorios dotaria de una relacion e
interaccion armonica con lo real.Pero quién dota de esa unidad?

El horizonte general ontoldgico de la vida significa otorgar la unidad de los varios
sentidos, dota asi de un sentido general, que seria especifico y unitario de relacion e
interaccion con el ser.

Es unestado de plenitud fisica, moral y de autoconciencia de haber actuado de manera
correspondiente, armonica, interrelacionada, interaccional, correcta, con respecto al
sentido dela naturaleza y la comunidad.

Concepto de comunidadque no se reduce a lo racional, es, centralmente, de sensibilidad
frente a la naturaleza y dentro de ella del ser humano, estado de plenitud cuya
comprension --en la época contemporanea-- es monopolizada por la religion y los
sistemas clericales bajo el supuesto de comercio especial con la divinidad. Se trata
del“bienestar interior, sentirte bien contigo mismo y con los demas. Es espiritual”
[CHOQUE: 2]

Es, en sintesis,el bienestar multilateral de la fuerza interna propiaexpresada como
autoconciencia y valoracién plena de la vida vivida al final de los dias fisicos, cuya
fuente es la espiritualidad de la naturaleza mediada por los sentimientos, el medio es la
permanente relacion, interrelacion e interaccion y, la finalidade, la obtencion de la

plenitud en esta vida.

Consideracion final.
Procurando sintetizar las sintesis particulares de cada subtitulo diré lo siguiente. La
ontologia relacional o interaccional esta detras del ‘sentimiento panteista’ o ‘naturaleza
intermediaria de los sentimientos’ o ‘naturalezaintermediaria de la estructura afectiva
[Stimmug]’, compuesta por un conjunto de estructuras que no se mantienen en estado
puro sino interaccionando con lo real. Donde lo interaccional sugiere puntos de
contradiccion y unatipologia de contradicciones de diverso plano, envergadura,
profundidad, etc, una totalidad de contradicciones.

Lo central empero radica en el cuestionamiento de la subjetividad, la ontologia y la
totalidad de viejas respuestas a un sistema tematico dentro de lo colonial-liberal. En una

esfera mas determinada se cuestiona la Stimmung colonial-liberal. La reformulacién
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ontoldgica de la Stimmung se expresa como bienestar interno y propio del ‘bien vivir’,
i.e, plena de vida vivida, tal nos dotara de mejor lugar para enfrentar el cambio de lugar
fisico de lo visible a lo fisico no visible.

En una esfera mas propia de la filosofia habria que reflexionar cuidadosamente
sobre la ontologia relacional-interaccional indigena-originaria, estimamos que,
efetivamente, es superior a la colonial-liberal, pero su dialéctica dual complementaria
tendria que ampliarse en el sentido de totalidad de contradicciones [tipologia de
contradicciones] emanadas de las relaciones e interacciones.

Respecto al ser humano en la relacion de (1ro) si mismo con el mundo y, (2do) de
si mismo con los otros, en efecto, el principio del comunidad expresa una relacién
totalizadora y de percepcién cargada de sensibilidad mediada por la naturaleza, es,
efetivamente, mas humana respecto a lo humano y no-humano.

Es nuestra estimacion que la subjetividad indigena-originaria tendrd que enfrentar
el problema de la subjetividad como un especifico problema tedrico, y tendra que
distinguir entendimento de razon a pesar de no ser éste el nucleo central de la
subjetividad indigena-originaria, y sin embargo es el déficit visible de la filosofia latino-
americana, estimo necesario que la subjetividad indigena-originaria asuma criticamente

este déficit, o al menos la contemple como problema.
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